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1. Rozumienie pojecia sakramentalnosci; 2. Ku coraz szerszemu rozu-
mieniu sakramentalnosci; 3. Sakramentalny $wiat-natura. Nawigzanie
do ksiegi natury; 4. Czytelno$¢ sakramentalnosci $wiata; 5. Wartos¢
$wiata; 6. Sakramentalno$¢ w kontekscie ewolucyjnym? 7. Sakramen-
talnos$¢ $wiata w konteksécie Eucharystii i odpowiedzialnos¢ eklezjalna;
8. Zakonczenie.

1. Rozumienie pojecia sakramentalno$ci

Czlowiek zastaje nature jako zawsze go poprzedzajaca oraz jednoczesnie ota-
czajacy go z kazdej strony. Cze¢sciowo aprioryczny charakter natury a czescio-
wo zwigzane z nig odczucia estetyczne moga przyczynic si¢ do doswiadczenia,
ktdére posiada stosunkowo powszechny charakter: natura wzbudza zachwyt,
ktéry niejednokrotnie prowadzi do doswiadczenia transcendencji, a to z ko-
lei niekiedy réwniez do wiary lub wplywa na wiare juz istniejaca. Przyroda
potrafi zaprowadzi¢ daleko mysl czlowieka. Nie chodzi przy tym tylko o pro-
wokowanie pewnych pytan, ale takze o odpowiedzi, ktére nasuwa. Jednym
z charakterystycznych przykladéw w tym kontekscie moze by¢ opis nawréce-
nia dwudziestoczteroletniego Sergiusza Buthakowa (1871-1944), pozniejsze-
go prawostawnego teologa zwiazanego z osrodkiem teologicznym w Paryzu.
W mlodzienczym okresie ogromnego zmagania si¢ w sobie wiary z niewiarg
doswiadcza on szczegdlnego poczucia Bozej bliskosci i ojcostwa Boga, gdy
przemierzajac bezkresne stepy potudniowej Rosji w pewnym momencie do-
strzega na horyzoncie, w $wietle zachodzacego stonica, Gory Kaukazu. ,,Zacza-
tem sie zastanawiac: a co by byto, gdyby kosmos nie byt pustynia, a jego pigkno
nie byto maskg lub ztudzeniem - gdyby natura nie byta martwa, ale zywa. Gdy-
by on istnial, milosierny i kochajacy Ojciec; gdyby natura byla odzieniem jego
milo$ci i chwaly...” [Kerr, Mulder 1994, 171]".

! Ostateczne nawro6cenie S. Buthakowa, ktore zaowocuje przyjeciem $wiecen kaplanskich,
takze nastapi w oparciu o do$wiadczenie natury — bedzie to zachdd stonca i wieczér, tym razem
w dalekiej potnocnej Rosji.
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Autobiograficzna historia Buthakowa jest przykladem doswiadczenia wie-
lu 0s6b, zaréwno w przesztosci, jak i obecnie. Natura, ktdra w ten sposob zdu-
miewa, staje si¢ takze rownolegle przedmiotem rozwazan teologii probujacej
zobiektywizowa¢ do$wiadczenie cztowieka, a z drugiej strony caly czas pyta-
jacej sie o to, czym jest §wiat rozumiany jako natura, jakie jest jego odniesie-
nie do tajemnicy Boga i czlowieka. Wraz ze wzmozonym zainteresowaniem
calej teologii chrzescijanskiej tematyka natury, pojawilo si¢ we wspoétczesnej
literaturze okreslenie ,,sakramentalno$¢ $§wiata”2. Stanowi ono probe ujecia
tego, co jest osobistym, i nie tylko, doswiadczeniem czlowieka w jego kontak-
cie z naturg - tego, iz jest ona w stanie ,,mowi¢” do cztowieka, tak iz mamy
do czynienia ze swoistg locutio mundi, przy czym w ostatecznym wymiarze
bylaby ona w rzeczywisto$ci mowa Boga do czlowieka poprzez swiat. Tak ro-
zumiany $wiat nabiera wowczas charakteru sakramentalnego stajac sie sym-
bolem odsytajacym poza siebie.

Okreslenie sakramentalnos¢ $wiata wystepuje zaréwno w kontekscie te-
ologii sakramentalnej, jak i teologii stworzenia. Termin ten nasuwa jednak
trudnosci zwigzane z jego interpretacja, szczegdlnie w odniesieniu do innych
form sakramentalnych, jakie wystepuja w literaturze. Istniejaca trudnos¢
zwigzana z teologiczna precyzacja wymaga zastanowienia sie, jaka jest za-
sadnos$¢ uzycia okreslenia sakramentalno$ci w odniesieniu do natury, jakie
jest jego znaczenie oraz zakres.

Okreslenie sakramentalno$ci, tradycyjnie zwigzane z siedmioma znakami-ryta-
mi, znalazlo szersze zastosowanie w teologii okresu Soboru Watykanskiego II
i bezposrednio poprzedzajacej go [Semmelroth 1953]. Sakramentalno$¢, ktd-
ra wykracza poza siedem sakramentow, zostala zwigzana takze z Chrystusem
i Kosciotlem. Wskazanie na sakramentalny charakter osoby Jezusa wigzato sie
z checig podkreslenia zwigzku teologii sakramentalnej z tajemnicg Chrystusa
wcielonego, ktory poprzez tajemnice swojego cztowieczenstwa otwiera wie-
rzacym droge do zycia w bezposredniej facznosci z wymiarem trynitarnym.
W tym sensie Jezus — jako wcielony - jest nazywany prasakramentem
(Ur-Sakrament) Ojca. Chrystus-cztowiek jest rzeczywistym i (na) zawsze
skutecznym (jako verus) ukazaniem oblicza Boga. Sakramentalno$¢ Kosciola
- ujmowanego w literaturze w tym kontekscie jako sakrament podstawowy
- rozumiana jest jako przedluzenie pierwotnej sakramentalnosci Chrystusa.
Jako taki Ko$cio! staje si¢ aktywng przestrzenia, w ktorej aktualnie urzeczy-
wistnia si¢ sakramentalny charakter ekonomii zbawienia (zob. nizej), reali-
zujacej sie w szczegolny sposob poprzez siedem sakramentow-rytow. W dal-
szej kolejnosci sakramentalnos¢ Kosciola realizuje sie poprzez sakramentalna
strukture wspolnoty eklezjalnej. Ona w swojej calosci oraz poprzez swoja
strukture hierarchiczng, jak réwniez poprzez godno$¢ i odpowiedzialnosé¢

2 Wystepujace w tekécie pojecie ,,$wiat’, wobec wieloznacznosci terminu w literaturze te-
ologicznej, nalezy rozumie¢ jako caloé¢ widzialnej rzeczywistosci stworzonej poza wymiarem
antropologicznym.



Locutio mundi — znaczenie i zakres okreslenia ,,sakramentalnosé $wiata” 15

realizowang przez ochrzczonych, jest znakiem Boga posrod $wiata [Dola
1995, 77-87; Haffner 1999, 1-4].

Nie brakuje dzisiaj gloséw krytyki wobec tak rozumianego poszerzonego
pojecia sakramentalnosci. Wynikajg one z braku precyzacji terminologicznej,
ktorej zabraklo m.in. w dokumentach Vaticanum II. K. Osborne moéwi w tym
kontekscie o ,hermeneutycznej fatwosci’, jaka charakteryzuje uzycie okreslenia
sakramentalnosci zaréwno w tekstach soborowych, jak i teologii posoborowej
[Osborne 1999, 54]. Trudno nie przyzna¢ mu racji. Wspdlnym mianownikiem
prezentowanej powyzej sakramentalnosci jest traktowanie pewnej rzeczywisto-
$ci materialnej (szerokie rozumienie terminu) jako posredniczacej, odsytajacej
ku rzeczywistosci ostatecznej, niewidzialnej. Ta ostatnia stanowi jednocze$nie
wymiar, ktéry pozostaje w bliskim zwigzku (ré6znym jednak w kazdym z po-
wyzszych przypadkow) z rzeczywistoscig posredniczacy. Stad szczegdlna rola
Chrystusa - traktowanego jako wzorzec sakramentalnosci (cho¢ nie chronolo-
gicznie) — w ktérym boskos¢ i rzeczywistos¢, w ktorej jest ona zaposredniczo-
na, posiadajg niepowtarzalne wzajemne odniesienie: czlowiek jest jednocze$nie
»wspolistotnym Ojcu”. Takie rozumienie rzeczywistosci sakramentalnej zwia-
zane jest wiec z symbolizmem w glebokim znaczeniu tego terminu, w jakim
funkcjonowal on w pierwszym tysigcleciu chrzescijanstwa. Mozna méwic o za-
leznosci wrecz ontologicznej obu rzeczywistosci, cho¢ réwniez nie tego same-
go stopnia w poszczegolnych przypadkach. Inna bedzie np. sakramentalnosé
kaptana, ontologicznie zfaczonego wg teologii katolickiej z Chrystusem, inna
bedzie natomiast jednos$¢ natury boskiej i ludzkiej w Chrystusie. Sakramen-
talno$¢ to symbolika, ktdra z natury jest znakiem pozostajacym w tacznosci
z symbolizowang rzeczywistoscig. Przy czym nie ma znaku réwnosci pomiedzy
»symbolicznym” a ,,sakramentalnym” Wszystko, co jest sakramentalne, jest
réwniez symboliczne, w sensie symbolu realnego, ale nie kazdy symbol bedzie
posiadat znaczenie sakramentalne [Vorgrimler 1992, 27].

Sakramentalno$¢ oznacza, iz wymiar materialny posiada charakter ko-
munikujacy, ktory jednoczesnie odsyla ku poziomowi, ktdry jest niewidzial-
ny, a z ktéorym pozostaje on w nierozerwalnym zwigzku. Te cechy posiadaja
wszystkie trzy wspomniane podstawowe wymiary sakramentalne: Jezus Chry-
stus w aspekcie tajemnicy wcielenia, Kosciét w swojej calosci oraz chrzes-
cijaniskie sakramenty-ryty. We wszystkich tych trzech momentach wymiar
materialny jest nosnikiem tresci wykraczajacej poza ujmowany zmystowo
aspekt widzialny. W tym sensie mozna mowic¢ o przeksztalceniu (zwyklego)
elementu materialnego, o jego rzeczywistej transsignificatio, co bedzie adekwat-
nym stwierdzeniem w przypadku chrzescijanskich sakramentow-rytow, gdzie
np. woda uzyta w obrzedzie chrzcielnym staje si¢ wymiarem komunikacji taski
[Habgood 2007, 47-48; Chauvet 1988, 70nn]. Potrzebna bedzie jednak precy-
zacja w przypadku sakramentalnosci Chrystusa i Kosciola, gdyz tutaj zwiazek
z rzeczywistos$cia, do ktdrej odsylaja, nie powstaje w wyniku nastepstwa chro-
nologicznego - przemiany elementu materialnego wczesniej ,,neutralnego”
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— lecz jest staly: czlowieczenstwo Chrystusa od poczatku komunikuje béstwo,
a wspolnota eklezjalna od swojego poczatku jest zjednoczona z Chrystusem-
Glowa. W sensie szerszym mozna by moéwi¢ w przypadku Chrystusa i wspdl-
noty Kosciola o rodzaju ludzkim, ktéry w tych dwoch wypadkach, w precy-
zyjnych momentach historycznych i w okreslonych granicach (odpowiednio:
Jednego i ochrzczonych) otrzymuje nowa wlasciwosé.

Cho¢ wspolczesna teologia moéwi przede wszystkim o wspomnianych
wczesniej trzech podstawowych wymiarach sakramentalnych - Chrystusie,
Kosdciele, rytach — wskazuje jednoczesnie na charakterystyke ekonomii zba-
wienia, ktdra w swojej calosci, na przestrzeni historii obu Przymierzy, przybiera
postac sakramentalng. Jest to sakramentalnos$¢ rozumiana w szerszym znacze-
niu: Bég postuguje si¢ osobami lub wydarzeniami, ktére komunikujg zbawienie
lub wole Boza. Catos¢ dzialania Boga posiada taki charakter, tj. sakramentalny.
Bog postuguje sie fragmentem stworzenia w realizacji swojej woli, a jednoczes-
nie objawia przy tym siebie. Jest to zaleznos¢ zwigzana z elementem wolityw-
nym ze strony Boga. Sakramentalny charakter historii zbawienia nie posiada
cech subiektywnych, poza oczywiscie aspektem zgody odbiorcy, ktéra wyptywa
z aktu wiary [Vorgrimler 1992, 28]. Takie dzialanie Boga - jego wybdr osob,
miejsc i wydarzen - posiada charakter bardziej okazjonalny niz w przypad-
ku trzech wspomnianych wyzej podstawowych wymiaréw sakramentalnosci.
Trzeba jednocze$nie przypomnie¢ w tym miejscu fakt, iz Stary Testament po-
siadal takze obrzedy i instytucje o charakterze sakramentalnym - ich znaczenie
i rola zbawcza posiadaly staty charakter. Chrzescijanistwo widzialo w nich za$
zapowiedzi sakramentéw Nowego Przymierza [KKK 1150]. Sw. Tomasz trak-
tuje obrzedy Starego Przymierza jako skuteczne do czasu przyjscia Chrystusa
[Tomasz z Akwinu, STh I-1I, q. 103, a. 2].

2. Ku coraz szerszemu rozumieniu sakramentalno$ci

Cho¢ méwienie o sakramentalnym charakterze historii zbawienia rozpina juz
dosy¢ szeroki tuk jezeli chodzi o rozumienie sakramentalnos$ci, wspolczesna
mysl teologiczna wychodzi jeszcze dalej. Punktem wyjscia dla szerszej per-
spektywy staje si¢ dualno$¢ doswiadczenia czlowieka. Z jednej strony mamy
do czynienia z pelnym materialnym zakorzenieniem cztowieka. ktéry bedac
bytem materialnym realizuje swoja nature w materialnym $wiecie. Z drugiej
strony tenze cztowiek odczuwa oddzialywanie, jakie wywoluje np. pieckno. Nie
bedac kategorig materialng, ukazuje ono czlowiekowi pewne znaczenie, wy-
razajac si¢ jednoczesnie poprzez elementy materialne. Mozna w podobnych
przypadkach méwic o tzw. momencie sakramentalnym. Jest to doswiadczenie,
ktore nie ogranicza sie tylko do przestrzeni sakralnej czy liturgii, ale staje sie
mozliwe w bardzo réznych kontekstach. Moze ono mie¢ miejsce np. poprzez
doswiadczenie wspomnianego wyzej piekna (nieprzypadkowo np. liturgia dba



Locutio mundi — znaczenie i zakres okreslenia ,,sakramentalnosé $wiata” 17

o pigkno w réznych swoich aspektach), harmonii w rozmaitych wymiarach,
np. architektury, muzyki, natury. Moment sakramentalny moze takze dotyczy¢
kontaktu z wytworami techniki. Moze by¢ réwniez nastepstwem doswiadcze-
nia szczescia, miltosci itp. Materialny $wiat staje si¢ wowczas poréwnywalny
do drzwi lub okna, ktére ostatecznie moga prowadzi¢ poza, do doswiadczenia
sacrum. Tak rozumiana sakramentalno$¢ moze takze zosta¢ wyrazona przez ka-
tegorie spotkania — Bog spotyka cztowieka poprzez elementy materialne i vice
versa. Cala rzeczywisto$¢ materialna posiada w tym ujeciu potencjalnie sakra-
mentalny charakter. Jednoczesnie takie rozumienie rzeczywistosci materialnej
posrednio wskazuje, iz Bog nie jest doswiadczany w $§wiecie bezposrednio. Jest
doswiadczany w rzeczach - poprzez nie. Jest on osiagalny tylko razem ze $wia-
tem i poprzez §wiat. Doswiadczenie Boga jest w ten sposdb zawsze do$wiad-
czeniem sakramentalnym [Noll 1999, 13]. W takim ukladzie sakramentalnos¢
nalezy do natury zycia chrzescijanskiego: jego czescig jest doswiadczenie Boga
poprzez materialny §wiat. Swiat pod tym wzgledem daje si¢ poréwnaé do wi-
traza: szkfo emanuje §wiatto. Wida¢ $wiatlo, ale nie zewnetrzny swiat bedacy
faktycznym Zrédtem $wiatla.

Szeroko rozumiany wymiar sakramentalny realizuje si¢ w osobie, spofecz-
nosci, $wiecie, historii. Zarazem wszystkie te wymienione wymiary sa ze soba
dynamicznie powigzane. W szerokim ujeciu cate stworzenie i ludzkos¢ moga
by¢ objawieniem Boga. Tak widziana szeroka sakramentalno$¢ jest jedno-
czes$nie sakramentalnoscig wynikajaca z postulatu holistycznego postrzegania
rzeczywisto$ci stworzonej jako znaku Stworcy [Martinez 2004, 5]. Okreslenie
holistyczny nie zawiera w tym przypadku powigzania z New Age. Jest upraw-
nionym chrzescijanskim postulatem spdjnego teologicznego ujecia wszystkich
aspektow stworzonej rzeczywistosci jako nalezacych do tego samego planu Bo-
zego. Pozytywna konotacja zwigzana z elementem materialnym, ktory stuzy
Bozym planom, znajduje swoje glebokie a zarazem fundamentalne uzasadnie-
nie w fakcie wcielenia Chrystusa, ktéry dla wyrazenia tego co boskie przyjat
forme materialng. Wcielenie oznacza, iz materia nie tylko jest zdolna do bycia
no$nikiem tego co boskie, ale rdwniez ze moze stanowié, w sensie szerszym,
realizacje Bozej mysli, planu, woli. Z drugiej strony podkreslanie wartosci wcie-
lenia staje si¢ konieczno$cig szczegdlnie dzisiaj, gdy teologia ekologiczna pyta
o relacje Boga i natury, a takze w szerszym kontekscie, wszedzie tam gdzie po-
jawia sie méwienie o Bogu, ktory pozostaje w okreslonym stosunku do $wiata.
Czesto bowiem powstaje uzasadnione pytanie, o jakiego Boga chodzi. Chrzes-
cijanstwo jest zobowigzane do méwienia o swiecie w kontekscie objawienia
- do (umiejetnego) wlaczania wydarzen i kategorii pochodzacych z historii
zbawienia do teologii natury.

Innym kontekstem, w ktérym mieéci si¢ odniesienie do szeroko rozu-
mianej sakramentalnosci, jest podkreslana we wspoélczesnej teologii imma-
nencja Boga. Jest ona przeciwstawiana diugiej tradycji akcentowania przede
wszystkim aspektu transcendencji. Ten ostatni znajdowal swoje przelozenie
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w praktycznym ograniczeniu doswiadczenia Boga do wymiaru wewnetrzne-
go czlowieka. Dawne (cho¢ relatywnie niezbyt odlegle czasowo) oczekiwa-
nie na ,lepsze” zycie w eschatonie znajdowato swoje odzwierciedlenie w tzw.
krotkiej perspektywie spojrzenia na $wiat — jako rzeczywisto$¢ przejsciowa nie
stanowil on wartosci. Przy czym transcendencja czesto byla ograniczana
do wymiaru np. liturgii czy modlitwy. Przetom w teologii katolickiej zwig-
zany z pojawieniem sie teologii rzeczywistosci ziemskich zaowocowal no-
wym spojrzeniem takze na inne aspekty zycia chrzescijanskiego. Dzisiaj
transcendencja, jej dowarto$ciowanie, pozwalaja na odmienne spojrzenie.
Zycie chrzescijaniskie toczy si¢ w szeroko rozumianym ,$wiecie”. Jest ono
takze aktywnoscig przemieniajacg $wiat, a jednoczesnie posiada aspekt
niezaleznosci wobec tegoz $wiata. Dobrze rozumiana libertas christiana
nie bedzie obawiala si¢ zanurzenia w $wiat. Wspolcze$nie w tymze Swie-
cie odnajdujemy Bozg obecno$¢. Rzeczywistos¢ ducha nie wyczerpuje sie
na poziomie wewnetrznym czlowieka. Bog jest immanentnie dzialajacym
na poziomie ,rzeczy”. Chrzescijanstwo uczy si¢ dzisiaj umiejetnego powia-
zania wymiaru transcendencji i immanencji.

Przedstawione powyzej rozumienie sakramentalnosci nie oddala sie cal-
kowicie od swojego kategorialnego punktu wyjscia, jakim sa sakramenty-ryty;
posiada caly czas swoje zywe odniesienie do nich. Méwigc o sakramentalnym
charakterze rzeczywistosci wskazujemy jednak, iz w swojej calosci posiada
ona zdolnos¢ ukazywania transcendencji — nie tylko poprzez ryty. Taka wizja
$wiata moze m.in. sta¢ si¢ pewnym ukierunkowaniem sprzyjajagcym ukazaniu
sacrum w zsekularyzowanym s$wiecie. Przy czym nie chodzi tutaj o tworzenie
»~dowodow” transcendencji, ale o werbalizacj¢ doswiadczenia, ktdre znane jest
w calej historii ludzkosci i obecne we wszystkich kulturach. Mozna przychyli¢
sie do opinii, wedlug ktorej dostrzegalny obecnie na obszarze chrzescijaniskim
kryzys sakramentow-rytéw zwiazany jest m.in. z utratg rozumienia zasady
sakramentalnej, jezeli tak chcemy okresli¢ podstawowe wspdlne ludzkosci
doswiadczenie transcendencji, ktore realizuje si¢ poprzez szeroko rozumiany
$wiat. Jest prawdopodobne, iz problem z praktyka sakramentéw-rytéw moze
znalez¢ swoje rozwigzanie w odkryciu wymiaru tajemnicy w Zyciu codziennym
[Martinez 2004, 3-12].

Postulowane szerokie rozumienie sakramentalnosci ukazuje cala rzeczy-
wisto$¢ stworzong jako potencjalnie sakramentalng. Uwypukla ono powiaza-
nie wymiaru materialnego i duchowego. Jest to szczegoélnie widoczne na tle
innych pogladéw na temat rzeczywistosci. Materializm lub naturalizm beda
ukazywaly rzeczywistos¢ jako materie w ruchu; $wiat duchowy bedzie zawsze
ztudzeniem. Dla nurtéw spirytualistycznych lub idealistycznych rzeczywistos¢
bedzie ograniczona do wymiaru umystu lub ducha; $wiat materialny bedzie
za$ — w zalezno$ci od zapatrywan - ztem, bedzie pozbawiony znaczenia lub
bedzie iluzja. Chrzescijanstwo natomiast wskazuje na sakramentalng droge
rozumienia rzeczywistosci. Jest tutaj wyrazony chrzescijanski realizm, ktéry
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faczy wymiar materialny i duchowy w ten sposéb, iz $wiat duchowy wyraza sie
poprzez wymiar materialny.

Istotng kwestig jest w tym miejscu odniesienie antropologiczne. To, iz $wiat
w réznych swoich aspektach ,,przemawia” do cztowieka, wynika takze z natury
czlowieka, ktdéry zdolny jest do odczytania go jako znaku Boga®. Czlowiek od-
czytuje $wiat; jednoczesnie a priori zastaje go. Ta fundamentalna uprzednios¢
$wiata jest w chrzescijanistwie interpretowana w kategorii daru. Swiat staje sie
dla czlowieka taska podstawowa, rodzac m.in. poczucie wdzigcznosci i zapra-
szajac do wlaczenia si¢ w dynamike calej rzeczywistosci.

3. Sakramentalny $wiat-natura. Nawigzanie do ksiegi natury

We wskazanym powyzej kontekscie szeroko ujmowanej sakramentalnosci,
w teologii wspolczesnej ze szczegdlng emfaza ukazuje si¢ sakramentalny cha-
rakter §wiata rozumianego jako natura. Natura wzbudza w czlowieku pytania
graniczne, jest przestrzenia, w ktorej czlowiek moze doswiadczy¢ glebi rzeczy-
wistodci. Stad takze obecno$¢ elementéw sakramentalnych w kazdej religii. Dla
chrzesdcijanstwa sakramentalny charakter natury jest wskazaniem na dostep-
no$¢ Boga przyszlosci, tj. tego, ktéry pociaga ludzkos¢ i swiat ku sobie, bedac
przede wszystkim ostateczng nowoscig wobec calej aktualnej rzeczywisto$ci
[Haught 1993, 102].

Trudno dzisiaj z catkowita pewnoscia ustali¢, gdzie znajduje si¢ pocza-
tek okreslenia ,,sakramentalnos$¢ $wiata” Literatura anglojezyczna wskazuje
na Williama Temple&a, arcybiskupa Yorku, a pdzniej Canterbury, jako na pierw-
szego, ktory mowil o sakramentalnosci kosmosu podczas Wykltadow Gifforda
(The Gifford Lectures) na uniwersytecie w Glasgow w latach 1932-1934 [Tem-
ple 1934, 473-495]*. Niektdrzy wskazuja na zakorzenienie idei w poezji walij-
skiego autora George'a Herberta (1593-1633) mdéwigcego o dostrzeganiu Boga
we wszystkich rzeczach [Herbert 1994, 171; Hart 2006, 13], cho¢ nie nalezy ab-
solutyzowac tej informacji. Wielu autoréw odwoluje sie do zdania §w. Ireneusza
z Adverus haereses: Nihil enim vacuum, neque sine signo apud Deum [Ireneusz
z Lyonu Adv. haer., 4, 21, 3], cho¢ kontekst cytatu, niestety, nie wskazuje na na-
ture. Bylaby tam zawarta raczej idea sakramentalnosci historii, jako ze mowa
jest o prefiguracji Chrystusa [Grillmeier 1975, 100].

* P. Tillich méwi o tak rozumianym procesie jako o ,otwarciu warstw rzeczywistosci”. Do-
konuje si¢ ono przez symbol. ,,Aby moglo (...) nastapi¢, musza réwniez zostaé otwarte warstwy
naszej duszy, naszej wewnetrznej rzeczywistosci. Musza one odpowiada¢ otwieranym przez sym-
bol warstwom rzeczywistosci zewnetrznej. Tak wiec kazdy symbol dziata w dwdch kierunkach:
otwiera glebsze warstwy rzeczywisto$ci i duszy” [Tillich 1994, 138-139].

* Dziewietnasty z wykladow poruszajac kwestie sakramentalnosci kosmosu posiada liczne od-
niesienia do tzw. idei sakramentalnej (sacramental conception), ktéra wg autora stanowi warunek
odniesienia wiecznosci do czasu, ducha do materii. Swiat jest przenikniety Bogiem. Rozwazania
antropologiczne prowadza do ukazania zasadnosci chrzescijanskiej teologii sakramentalne;.
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W jaki sposéb interpretowac sakramentalnos¢ $wiata-natury? Kwestia ro-
zumienia sakramentalnosci §wiata zwigzana jest z metaforg , ksiegi natury”.
Tradycja chrzescijanska zwykla méwi¢ o dwdch ksiggach objawiajacych Boga:
Pi$mie Swietym i ksiedze natury. Metafora ta obecna jest juz w literaturze pa-
trystycznej, zna ja takze poza tym niechrzescijanska literatura facinska — okre-
$lenie wystepuje u stoikow. Odwotanie do natury jako do zrédta wiedzy o Bo-
zym zamysle znajduje na gruncie chrzescijanskim jedno ze swoich pierwszych
odniesien u Orygenesa [Orygenes Contra Cels., 5, 37], cho¢ nie méwi on $cisle
o ksiedze. Okreslenie ,,ksiega natury” faczylo sie takze z pewnym problemem.
Metafora dotyczy objawienia Boga niewidzialnego w $wiecie stworzonym, ktory
to $wiat nie uczestniczy jednak wistocie Boga-Stworcy. Trudno$¢ polega-
fa na ujeciu Bozego dzialania i mysli Boga w $wiecie réznym od niego. Stad
np. Augustyn bedzie méowil w tym kontekscie raczej o $ladach Boga w swiecie
(vestigia Dei), cho¢ okreslenie ksiegi pojawi si¢ u niego przynajmniej jeden
raz [Augustyn Contra Faust., 32, 20]. Mysl np. Augustyna w tej kwestii bedzie
sie sytuowata w kontekscie apologetycznym, ktorego celem byto wykazanie
pozytywnego charakteru stworzonego $wiata przeciwko dualistycznemu rozu-
mieniu rzeczywistosci. Z czasem interpretacja metafory ksiegi natury bedzie
mowila jedynie o odbiciu mysli Bozej, z podkresleniem niepelnej jasnosci po-
strzegania ze strony czlowieka. Jej rozumienie bedzie wymagalo umiejetnosci
odczytania ksiegi [Pedersen 1992, 23-24].

Wraz z nastaniem epoki nowozytnej Kepler i Galileusz beda wskazywac
na ksiege natury jako na przedmiot zainteresowania nauki, szczegélnie jezeli
chodzi o badanie matematycznych zaleznosci obecnych w przyrodzie, ktore
odzwierciedlaja zamyst Boga. Jednoczesnie kontekst nowozytnej nauki spowo-
duje, iz odkrywanie geometrycznych zaleznosci stanie si¢ przedmiotem dziatan
naukowcow, ktérych mozna bedzie poréwnac do kaptanéw wiedzy [Pedersen
1992, 28-29]. Cho¢ podejicie to posiada swoj kontekst zakorzeniony w mysli
$redniowiecza, wiek XVII wnosi rozumienie znakdw natury jako posiadajacych
wlasne znaczenie, a ich badanie staje si¢ zajeciem niezaleznej klasy naukow-
cow. Ksiega natury nie jest juz dostepna dla kazdego, nawet wyksztalconego
czlowieka.

Ujmujac kwestie syntetycznie, uzycie terminu ksiega natury wskazuje na za-
warte w stworzonej rzeczywistosci materialnej informacje, ktére moga stano-
wic zrédlo poznania Bozego zamystu, a wiec takze wiedze o samym Bogu. Cho¢
literatura wskazuje na rézne rozumienie okreslenia ksigga natury, znaczaca jest
jego (badz terminologii pokrewnej) obecnos¢ w calej historii chrzescijanstwa.

Metafora ksiegi natury jest zwigzana z kwestig sakramentalnosci $wiata, sta-
wia bowiem wobec pytania o status mundi, o to czym jest stworzony $wiat, jakie
s3 jego relacje wobec Boga i czlowieka, o to, jakie informacje zawiera stworzenie.

Zagadnienie to wigze si¢ m.in. z rozumieniem zakresu Bozego objawie-
nia. Teologia katolicka stoi na niezmiennym stanowisku, ktére podziela dluga
tradycje rozumienia widzialnej rzeczywistosci stworzonej jako posiadajacej
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analogie wobec Stworcy. Jest to zasada, ktora znalazta swoje odzwierciedlenie
w stwierdzeniu IV Soboru Lateranskiego (1215): Inter creatorem et creaturam non
potest similitudo notari, quin inter eos maior sit dissimilitudo notanda [DH 806].
Wskazana zasada, cho¢ ukazuje niemozliwo$¢ adekwatnego ujecia Boga z racji
ograniczenia zdolnosci poznawczych czlowieka oraz niedoskonatosci jezyka,
to ostatecznie zawiera pozytywna wymowe w tym sensie, iz wskazuje jednak
na pewng analogi¢ pomiedzy Stworzycielem a stworzeniem. W rozumieniu
katolickim ta (cho¢by bardzo waska) analogia staje si¢ punktem wyjscia dla
jakiegokolwiek moéwienia cztowieka o Bogu, umozliwia tworzenie jakiejkol-
wiek teologii. Katolickie stosowanie analogiae entis, tak bardzo nieakceptowanej
przez pewne nurty protestantyzmu (juz nie caly)’, wskazuje m.in. na mozliwos¢
dokonania ekstrapolacji, wychodzac od widzialnej rzeczywistosci stworzonej
i rozumowego zmierzania ku Stworcy. Tak rozumiana natura faczy w pozytyw-
ny sposob nature $wiata oraz racjonalnos$¢ czlowieka; zawiera w sobie pierwszy
stopien objawienia [Jan Pawel II 1998, nr 19]. Stanowi to jednocze$nie wazny
element dla sakramentalnego rozumienia $wiata. Majac do czynienia z doswiad-
czeniem cztowieka, mamy takze prawo odwotywac sie do zaufania do ludzkiej
natury (ponownie jako konsekwencji wiary w stworzenie), do sposobu odbioru
przez cztowieka catosci rzeczywistosci [Haught 1993, 199-200]. Swiat — nie tyl-
ko objawione stowo — moze wskazywa¢ na transcendencje. Swiat za$ to dzisiaj
takze kosmos. Jest on przestrzenig wrecz podstawowg objawienia tajemnicy.
Posiada istnienie, ale takze historie, ktéra wymaga postawienia takze pytania
0 jej calosciowe znaczenie [Haught 1993, 147-151].

Potrzeba w tym miejscu jednak istotnej precyzacji. Méwienie o sakramen-
talnosci $wiata nie jest tym samym co méwienie o ksiedze natury, jakg stanowi
$wiat. Oba okreslenia nie pokrywajg si¢ w pelni, jezeli chodzi o znaczenie. Po-
siadaja jedynie elementy wspolne. Sakramentalnos¢ jest zwigzana z odczytywa-
niem $wiata w kontekscie wiary. Ksigga natury moze za$ zosta¢ odczytana przez
kazdego czlowieka na zasadzie naturalnego wysitku poznawczego. Ponadto
ta ostatnia jest przedmiotem refleksji teologii naturalnej i nauk szczegétowych
(juz nie w kontekscie objawienia). Refleksja obu ostatnich moze sta¢ si¢ pomo-
ca dla teologii systematycznej, ktora bedzie starala si¢ uzasadnic¢ sakramentalne
doswiadczenie czlowieka lub je ukierunkowac.

Sakramentalnos¢ natury jest teologicznym okresleniem, ktére bardzo moc-
no wspiera spojne teistyczne rozumienie rzeczywisto$ci. Nowozytnos¢ zbytnio
wyakcentowala rozdzielenie obu ksiag: Biblii i natury. Ich separacja, ktéra byla
dlugim procesem, doprowadzita w konicowej fazie takze do eliminacji Boga
jako postulatu ludzkiej racjonalnosci. Sakramentalnos¢ daje mozliwos¢ po-
nownego szerszego potraktowania zakresu ludzkiej racjonalnosci. Taki postulat
- szerokiego rozumienia racjonalnosci cztowieka, nieograniczonej do pozyty-
wistycznej empirii — kieruje m.in. Benedykt XVI jako historyczno-spoteczne

> Brak jej wlasciwego rozumienia powoduje stwierdzenia niekiedy o bardzo osobliwym cha-
rakterze [zob. np. Brun 2002, 177-178].
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wezwanie wobec wspolczesnosci [Leuzzi 2008]. Sakramentalnos¢ odwoluje
sie do wewnetrznego doswiadczenia cztowieka, ale i do bazowego rozumienia
kontyngencji $wiata®.

Tak wiec zaréwno moéwienie o ksiedze natury, jak i o sakramentalnosci
$wiata, posiada pewne elementy wspdlne. Oba okreslenia moga ukaza¢ Boze
zrodio $wiata, nawigzujac do Bozego zamystu odzwierciedlonego w stworze-
niu, niosg w sobie znaczenie oraz pragna odwota¢ si¢ do ostatecznej prawdy
obecnej w rzeczywistosci. Nie sg jednak tym samym.

Z powyzszych rozwazan wynikaja tez okreslone wnioski dla sposobu rozu-
mienia sakramentalno$ci natury w poréwnaniu do sakramentalnosci Chrystusa,
Kodciofta, jak i sakramentéw-rytéw. W nawigzaniu do tego, co zostalo przedsta-
wione wczesniej, pojecie sakramentalnosci miesci w sobie zmiang znaczenia ele-
mentu materialnego, ktéry od pewnego momentu nabiera wartosci symbolicznej.
W przypadku Chrystusa, Kosciola i celebracji sakramentéw mamy do czynienia
z (réznego rodzaju) momentem ustanawiajacym, ktdéry oznacza przemiang jednej
jakosci w druga. Mozna tutaj mowic — caly czas zachowujac swiadomos¢ duzego
zroznicowania treSciowego ,,momentdw ustanowienia’ — odpowiednio o wcie-
leniu (przyjecie ludzkiego ciala), poczatku Kosciota (poczatek nie tylko socjo-
logiczny, ale ontologiczny, jezeli chodzi o zasade¢ reprezentacji) i odpowiednich
momentach celebracyjnych, podczas ktdrych poszczegélne elementy materialne
zyskuja nowe znaczenie. Sakramentalny charakter natury nie posiada natomiast
swojego momentu ustanowienia. Tak rozumiany $wiat zawsze i w swojej cato$ci
moze by¢ sakramentalny. Caly kosmos méwi do czlowieka, od poznawalnego
poczatku swojego istnienia. Takze historia wszech$wiata posiada swoje przesta-
nie. Sakramentalnos¢ dotyczy wiec tutaj wymiaru synchronicznego, wyrazajace-
go przestrzen, ale takze diachronicznego, wyrazajacego czas. Swiat w tym sensie
nie potrzebuje temporalnego momentu transsygnifikacji, ale przede wszystkim
chwili nadejscia swojego czytelnika, ktérym jest cztowiek.

4. Czytelnos$¢ sakramentalnos$ci §wiata

Zasadnos¢ wskazywania na sakramentalnos¢ $wiata trzeba takze odnies¢ do te-
ologicznego przekonania o racjonalnej strukturze calej rzeczywistosci. Prze-
konanie to znajduje dzisiaj wielu partneréw [Coyne, Heller 2007]. Jest to $wia-
domos¢ obecna juz w chrzescijanstwie starozytnym. Racjonalno$¢ w ujeciu
teologicznym - cho¢ moze bardziej adekwatnym okresleniem bylaby Boza
harmonia, porzadek (jednak z mocng inklinacja w kierunku racjonalnosci)
- wynikala od poczatku z samej zasady stworzenia. Swiat, kosmos posiada-
ja strukture ,logiczng’, strukture ,,stowa” jako stworzone przez Logos bedacy

© Interesujace — niezaleznie od ich interpretacji — badania przeprowadzone na pocz. XXI w.
na dzieciach wskazujg, iz myslenie religijne, w tym traktowanie $wiata jako stworzonego przez
Boga, nie pochodzi z przekazu rodzicéw, ale jest w czlowieku pierwotne [Brooks 2009].
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uosobionym Stowem, wyrazem myéli i planu Ojca. Swiat jest pomyslany w Bogu.
Tak rozumiane stworzenie zawiera w sobie informacje, gdyz Bog stwarzajac wy-
powiada si¢ w sposob charakterystyczny dla swojej natury. Bog w kazdym mo-
mencie daje o sobie §wiadectwo w rzeczach stworzonych, ale w tym réwniez
poprzez $wiat rozumiany jako cato$¢. Swiat zostat stworzony przez s(S)towo.
Stowo Boga jest takze tym, co podtrzymuje caly czas $wiat w istnieniu [Scheele
1987,106-107.111; Tomasz z Akwinu Contra gent., lib. 4, cap. 13]. Sakramental-
noé¢ bedzie zawsze odwolywata sie do zrédta §wiata. Swiat (nieustannie) posia-
da odniesienie do Zrédia swojego istnienia. Stworcza moc sprawcza czyni jego
istnienie mozliwym w kazdym momencie. Zasada partycypacji znajduje tutaj
swoje pelne odzwierciedlenie. Swiat istnieje w Bogu [Tomasz z Akwinu STh I,
q. 8, ad 2], ktéry wypowiedzial si¢ ad extra poprzez stworzenie, a sakramen-
talnos$¢ staje si¢ (subiektywnym) potwierdzeniem mozliwosci i skutecznosci
jego dziatania. Wobec tego takze Stworczy Logos nie jest czyms$ calkowicie ze-
wnetrznym wobec $wiata. Swiat posiada w nim swoje zakorzenienie, jest skut-
kiem jego dzialania i posiada jego odcisk. Swiadomo$¢ ,logicznego” zakorze-
nienia §wiata sprawia, iz zasadne staje si¢ mowienie o dialogicznej strukturze
$wiata. W naturze i poprzez nature rozlega si¢ wotanie. Pochodzi ono od Osoby
i ukierunkowane jest ostatecznie ku osobie, ku racjonalnemu bytowi zdolnemu
do ,,ustyszenia Stowa”

Mowienie o sakramentalno$ci stworzenia posiada ukierunkowanie antro-
pologiczne. Bog poprzez $wiat pragnie ukaza¢ si¢ cztowiekowi. Odpowiedz
czlowieka ma miejsce m.in. poprzez akty symboliczne. Bylyby to tzw. sakra-
menty naturalne tradycyjnej teologii w rozumieniu tomistycznym [Vorgrimler
1992, 15], ale takze wszystkie ryty, ktére umozliwiaja nadanie egzystencji sensu
wychodzacego poza rzeczywisto$¢ widzialng. Ma miejsce wowczas spotkanie
ducha z duchem i do$wiadczenie dzialajacego Boga.

Swiat w swojej catosci komunikuje informacje. Akcentowanie wymiaru in-
dywidualnego do$wiadczenia sprawia jednak, iz nie chodzi tu tylko o przekaz
»pewne;j” informacji, ale o komunikacj¢ samej osoby Boga. W tym przejawia
sie jeszcze jedno podobienstwo sakramentalnosci §wiata do sakramentow-ry-
tow. Bog daje siebie poprzez $wiat. Tutaj znajduje w najwyzszym stopniu swoje
odzwierciedlenie wspomniane chrzescijafiskie przekonanie o §wiecie, wyraza-
jace si¢ w ukazywaniu stworzenia poprzez perspektywe daru. Istota trynitar-
nego Boga jest dawanie siebie. Wszystkie jego dziela muszg ostatecznie by¢
interpretowane w kategorii daru. Potrzebne jest w tym miejscu oczywiscie za-
strzezenie, iz wykorzystana kategoria daru posiada swoje wewnetrzne zrozni-
cowanie. Bég w rézny sposob udziela siebie w poszczegolnych formach sakra-
mentalnych; inaczej daje siebie w stworzeniu, inaczej w sakramentach-rytach,
inaczej wreszcie w swoim Synu (wcielenie). Bog w swojej wolnosci wyraza sie
zgodnie ze swoja wlasng naturg. Czysty duch stwarza rzeczywisto$¢ materialng.
Ta jednak posiada podwojnag funkcje: z jednej strony staje si¢ wyrazem Du-
cha (stworzenie), z drugiej strony jest takze no$nikiem ducha (antropologia).
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Czlowiek doswiadcza siebie jako otwartego ku nieskonczonosci; dwa wspo-
mniane wymiary duchowe spotykaja si¢ jednak na posredniczacej ptaszczyznie
materialnej z racji - mimo podobienstw — wzajemnej nieprzystawalnosci.

Stad umyst cztowieka jest w naturalny sposob otwarty na sakramentalno$¢
jako na wyraz Ducha. Stworzony duch cztowieka posiada zdolnos¢ rozpoznania
Innego. Istnieje mozliwos¢ takiej lektury natury, ktéra prowadzi do przekonania
o jej wysublimowanym z duchowego punktu widzenia charakterze. Takze w tym
sensie $wiat staje si¢ objawieniem [Temple 1934, 493-494]". To rozpoznanie jest
jednoczesnie uznaniem istnienia pierwotnej Tajemnicy, ktora otacza zaréwno
czlowieka, jak i nature. Sakramentalno$¢ umozliwia okreslone doswiadczenie
pomagajace w zrozumieniu tego, iz materialnos¢ nie wyczerpuje rzeczywistosci.

Stad rozpoznanie wielkiej dynamiki, jaka cechuje swiat otwarty (dwukie-
runkowo) na ducha. To rozpoznanie staje si¢ dos§wiadczeniem twodrczej mocy
Boga, a jednoczesnie dobroci stworzenia [Hart 2006, 13]. Ostatnie okreslenie,
wymagajace caly czas adekwatnej teologicznej interpretacji, ukierunkowu-
je mysl ku m.in. planowi, ktérego celem jest podzielenie si¢ przez Boga soba
ze stworzeniem i pociggniecie go ku sobie, facznie z przemiana, ktérg oczekuje
stworzony $wiat poza nim samym.

Pozostaje kwestia rozumienia sposobu odczytania $wiata, dostepnosci in-
formacji w nim zawartej w kontekscie kategorii sakramentalnos$ci. Problem
taczy sie wedlug mnie z trzema pytaniami, powigzanymi cze¢$ciowo z tradycyj-
nym rozumieniem sakramentu: 1) na ile sakramentalnos¢ zwigzana jest z su-
biektywizmem odbioru? 2) czy w nawigzaniu do sakramentéw-rytéw wymaga
ona uprzedzajacego aktu wiary do skutecznego odczytania informacji? 3) czy
w kontekscie analogii do innych form sakramentalnych jest zasadne zastoso-
wanie pojecia mistagogii?

1) Wspomniane wcze$niej niepokrywanie sie w pelni terminu sakramentalno-
$ci $wiata i ksiegi natury (mimo istnienia pol wspolnych) wskazuje na oczy-
wista niewystarczalno$¢ przyjecia metod nauk szczegétowych jako sposobu
odczytania §wiata w tym wzgledzie. Nalezaloby tutaj takze postawic kwestie:
ile z Boga pokazuje natura w kontekscie analizy sakramentalnosci $wiata.
Przede wszystkim natura posiada charakter, ktory w racjonalny sposob moze
odsyta¢ ku Ostatecznemu. Stad wigzace przekonanie Soboru Watykanskiego
I 0 mozliwej poznawalnosci (istnienia) Boga®. Jednak z teologicznego punktu

7 ,The spiritually sensitive mind can be in personal communion with God, in, and by means
of, all its experience. It is probable that no adequately sensitive mind exists, and that all must
deepen their insight by periods of adoring contemplation, which alternate with periods of activ-
ity inspired and guided by what is then apprehended. But the goal is to fuse action and worship
into the continuous life of worshipful service; in the holy city which came down from God out
of heaven the seer beheld no place of worship because the divine presence pervaded all its life”
[Temple 1934, 494].

8 DH 3004. Wiazacy charakter stwierdzenia nie ktoci sie z faktem niewiary, gdyz mowa
o mozliwoséci. Pius XII relatywizuje stwierdzenia Vaticanum I we wstepie do Humani generis
[Pius XII 1950].



Locutio mundi — znaczenie i zakres okreslenia ,,sakramentalnosé $wiata” 25

widzenia sakramentalno$¢ zwiazana jest z wymiarem do$wiadczenia, ktore
posiada charakter takze osobisty. Refleksja nad sakramentalnoscig stwo-
rzenia prowadzi do czytelnej obserwacji, iz mowa jest w tym wypadku
o (dozwolonym) subiektywizmie. Stwierdzenie subiektywizmu nie stoi
w sprzeczno$ci z powszechnym czy szerokim charakterem doswiadczenia.
Subiektywizm jest ponadto powigzany z faktem, iz mimo szerokiego do-
$wiadczenia sakramentalnosci §wiata wigze si¢ ono ze zindywidualizowang
tresciowo lekturg. Jest ona kontekstowa, uzalezniona od indywidualnych,
poprzedzajacych ja doswiadczen. Gdy pytamy, jak odczytywac $wiat w kon-
tekscie sakramentalnym, mozna moéwic tutaj w zwigzku z tym o pewnym
~metodologicznym rozczarowaniu” Swiat nie jest oczywisty w swoim wy-
razie. Jego odczytanie jest uzaleznione od pewnych przedzalozen [Kessler
2006, 130]. Kazdy znak sakramentalny posiada wymiar nieoczywistosci.
Dotyczy to takze wszystkich podstawowych wymiaréw sakramentalnosci,
ktore zostaly wczesniej wymienione: Chrystusa, Kosciota i sakramentow
-rytéw. ,,Nieoczywisto$¢” jest cecha sakramentalnosci, gdyz ta ostatnia
zwigzana jest z ,postacig tego $§wiata”. W tym rozumieniu nieoczywistym
znakiem dla swoich wspolczesnych byl Chrystus (sam doskonaty, ograniczo-
ny jednak niedoskonala forma $wiata), nieoczywistym znakiem jest widzialny
Kosciét oraz (tym bardziej) celebrowane przez niego sakramenty. Nieoczywi-
sto$¢ nie oznacza niemozliwoéci poznania, zrozumienia, skorzystania Z —0zna-
cza uprawniong niepowszechnos$¢ wnioskow.

Podobnie ma sie rzecz z sakramentalnoscig $wiata. Swiat odsyta i infor-
muje o istnieniu Stwdrcy i o jego mocy oraz (w zaleznosci od zakresu przy-
jetego dla rozumienia sakramentalnosci) o niektdrych innych jego cechach.
Jednak jak kazda sakramentalnos¢ nie jest on wymiarem, ktéry wymusza
wnioski. Stanowi bardziej znak, ktéry niepokoi rozum (ale i calo$¢ egzy-
stencji). W tym sensie jest w stanie doprowadzi¢ czlowieka bardzo dale-
ko. Posiada catkowitg racje¢ John Polkhingorne, gdy méwi o potrzebie nie
tyle doszukiwania si¢ Boga w $wiecie, ale o potrzebie Boga do wyjasnienia
$wiata [Polkhingorne 1998, 13]. Sakramentalnos¢ moze wskazywac na ,,po-
trzebe hipotezy Boga” W takim ujeciu $wiat odsyta dalej jako rzeczywistos¢
stajaca posrodku zycia czlowieka domagajac si¢ satysfakcjonujacej inter-
pretacji. Bezrefleksyjne przyjecie apriorycznosci $wiata jest nieracjonalne.
Bardziej racjonalne wydaje sie stwierdzenie nieumiejetnosci udzielenia od-
powiedzi na tym polu. Ale sakramentalno$¢, cho¢ powigzana z racjonal-
nos$cig w rozumieniu wspolczesnej metody naukowej, nie jest nig w takim
znaczeniu. Jest doswiadczeniem tego, co John Haught idgc za Bernardem
Lonerganem z duzg emfaza okresla wielokrotnie jako ,,nie tyle uchwycenie,
co bycie pochwyconym” [Haught 2006, np. 54.91], a Paul Tillich uscisla jako
»pochwycenie (Ergriffensein) przez co$ ostatecznego” [Tillich 1994, 224].
Transcendencja dociera do cztowieka poprzez rézne $ciezki poznawcze:
uczucie, estetyke itp. Staje si¢ jednak realnym doswiadczeniem.
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2) Jezeli chodzi o druga kwestie, konieczne jest nawigzanie do sakramentow-
rytow. Sg one zrozumiale wylgcznie w przestrzeni dojrzatej wiary. Z drugiej
strony, celebracja poprzez doswiadczenie pigkna — cho¢ w chrzescijanstwie
liturgia nie pelnita nigdy roli ewangelizacyjnej, wymagajac wrecz surowej
niekiedy inicjacji — moze przyczynic si¢ do ukazania misterium i wzbudze-
nia wiary inicjalnej. Moze to mie¢ miejsce réwniez w przypadku odczyta-
nia sakramentalnosci $wiata. Nie potrzeba tutaj zawsze uprzedzajacej wiary,
tym bardziej wiary konfesyjnej. Subiektywizm do$wiadczenia sakramen-
talnosci tworzacy zindywidualizowany kontekst osobisty moze wzbudzi¢
w czlowieku wiare inicjalng. Nakierowanie na ,,spoza’, ktdre jest podstawo-
wym rysem sakramentalnodci stworzenia, moze zrodzi¢ w czlowieku tzw.
wiare fundamentalng. Z drugiej strony doswiadczenie sakramentalne moze
wzmocni¢ wiare juz istniejaca.

3) Kolejna kwestia to nawigzanie do mistagogii, ktora jest odkrywaniem gle-
bi misterium a posteriori. O ile sakramenty-ryty wymagaja mistagogii, czy
wymaga jej rowniez sakramentalny §wiat? Odpowiedz jest w duzej mierze
pozytywna. Tutaj moze pojawic¢ si¢ miejsce m.in. dla teologii naturalnej,
ktéra skuteczno$¢ swojej argumentacji opiera na wierze juz istniejacej.
Pod tym wzgledem istnieje analogia do sakramentalnej mistagogii. Zawsze
oczywiscie trzeba mie¢ na wzgledzie zastrzezenie, iz sakramentalnos$¢ na-
tury jest pojeciem nalezacym do teologii natury, nie do teologii naturalne;j
[Dembowski 1985, 244]. Swoista role mistagogiczng moga tez petni¢ nauki
szczegdtowe ukazujac czytelnikowi §wiata rézne aspekty natury, ktére ten
wiaze z doswiadczeniem sakramentalnosci $wiata, wzmacniajac wymowe
tego ostatniego doswiadczenia.

5. Wartos¢ swiata

Temat sakramentalnosci dotyka bezposrednio kwestii wartosci, jaka chrzescijan-
stwo przypisuje widzialnemu stworzeniu. Akt stworczy bedacy przede wszystkim
relacja Boga do $wiata, odzwierciedla zamyst Boga. Jako takie stworzenie jest
odstonieciem Bozej prawdy i pigkna. Pozwala ono na calo$ciowe ujrzenie tego,
co czesciowo ukazane jest w siedmiu sakramentach [Peacocke 2001, 148].
Przyzwyczailismy si¢ do twierdzenia, iz chrzescijanstwo dokonalo de-
finitywnej desakralizacji $wiata (postepowaloby ono tutaj zreszta z godnie
z duchem Rdz 1). Lecz dostrzezenie sakramentalnosci swiata kaze ponow-
nie przemysle¢ radykalizm takiej interpretacji [Berzoza 2006, 46-55]. Swiat
jest przestrzenig dzialania Ducha i umozliwia glebokie, duchowe spotkanie
z Bogiem. Jest przestrzeniag immanentnej obecnosci Boga. Chrzescijanstwo,
szczegllnie w swojej wschodniej tradycji, nie boi si¢ méwi¢ w tym kontekscie
o eschatologicznym przebostwieniu calego stworzenia. Swiat-stworzenie posia-
da juz teraz aspekt sakralny. Jest on oczywiscie jakoscig wtdérng w tym sensie,
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iz $wiat nie posiada sakralno$ci sam z siebie. Jest jednak tak pomyslany, aby za-
wieral w sobie czytelny $lad stwérczej mysli. Swiat nie jest boski, jest Bozy. Jako
taki pozwala za$ na méwienie o jego sakralnym charakterze. Jest to sakralnos¢
podobna do szacunku, jakim czlowiek potrafi darzy¢ przedmioty z racji ich
wczesniejszej lub aktualnej przynaleznosci do osoby, ktorg kocha lub obdarza
atencjg. Takie rzeczy potrafig by¢ ,,$wiete”. Podobnie sakralny charakter posiada
$wiat. Jest znakiem Bozej obecnosci oraz zrédlem inspiracji dla cztowieka.

Mysl o sakralnym (zawsze wtornie) charakterze $wiata moze by¢ takze po-
wigzana z chrzescijanskim przekonaniem o pozytywnym znaczeniu material-
nosci. Teologia stworzenia znajduje si¢ tutaj w koniecznym powigzaniu z teolo-
gia sakramentalng i sakramentalnym rozumieniem obecnosci Boga w $wiecie.
Chrzedcijanska celebracja sakramentéw odkrywa przed czlowiekiem $wiat jako
stworzenie. Ten $wiat nie jest tylko profanum [Chauvet 1995, 553]. Chrzesci-
janstwo zostalo nazwane przez Williama Temple’a najbardziej materialistyczna
z wielkich religii [Temple 1934, 478]. Takie rozumienie §wiata wynika z do-
strzezenia i uznania wagi materialnosci w ekonomii zbawienia. K. M. George
dostrzega odzwierciedlenie wtérnej sakralnosci stworzenia w cyklu euchary-
stycznym, gdzie chleb i wino staja sie znakiem stworzenia, ktére w swojej ca-
tosci zostaje wyniesione do obecnosci Boga. Ten sam znak wyniesienia rzeczy-
wistosci stworzone ma miejsce podczas ofiarowania daréw [George 1990, 53].

Kontekst tak rozumianego stworzenia pozwala moéwi¢ o koniecznosci
uwzglednienia fundamentalnej relacji Bog-$wiat takze przy okreslaniu tozsamo-
$ci wlasnej czlowieka i jego roli na ziemi. Nie oznacza to w zadnym wypadku
przyjecia pozycji geocentrycznej lub kosmocentrycznej w teologii. Mowa w tym
kontekscie o kreacjocentryzmie. Okreslanie charakteru odniesien czlowieka wy-
maga takze adekwatnego uwzglednienia wielorelacyjnosci w ramach tréjkata:
inni - Bog - swiat. W kontekscie wzajemnej relacji Bog - swiat chodzi o konse-
kwencje wypltywajace przede wszystkim z kenotycznie rozumianego stworzenia:
Bog pozostawia stworzeniu czas i wolnos¢, aby moglo by¢ ono realnie tworcze.
Taki sposob rozumowania pozwala m.in. na stworzenie punktu wyjscia dla teologii
ekologicznej. Czlowiek powinien postrzega¢ swoja role m.in. jako posredniczaca
miedzy Duchem (Bogiem) a materig [Hart 2006, 17-18].

6. Sakramentalno$¢ w kontekscie ewolucyjnym?

Teologia ewolucji stawia dzisiaj postulat koniecznos$ci wyciagniecia wnioskow
z szeroko rozumianego kontekstu zycia cztowieka, jakim jest nie tylko kosmos,
ale takze przestrzen czasu tworzona przez wlasng historie wszech$wiata. Tak-
ze ewolucja kosmiczna moze by¢ postrzegana jako sakramentalne objawienie
Stworcy. Bylaby to mowa Boga poprzez ewolucyjny $wiat. Kosmos jest peten
wydarzen. Nie sg one ,,traceniem czasu” w teleologicznym rozwoju, ale wyzwa-
laniem mozliwo$ci obecnych w naturze. John Haught méwi w tym kontekscie
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0 ,kosmicznej przygodzie” [Haught 1984]. Objawienie chrzescijanskie posiada
charakter historyczny, ale wydaje si¢ uzasadniong mozliwos¢ dylatacji perspektywy
historycznosci. Catos¢ historii kosmosu zawiera wydarzenia niezwykle wazkie dla
czfowieka. Dzieje widziane jako jednos¢, tacznie z etapem przedhistorycznym, nie
wydaja si¢ wychodzi¢ poza ramy teologicznych wnioskéw wynikajacych np. z lek-
tury Rdz 1. Takze tam historia stworzenia ukazana jest przede wszystkim nie jako
wydarzenia same w sobie, ale jako preludium historii zbawienia. Z drugiej strony
zycie w kosmosie nie jest niespodzianka - jest jakoscig umozliwiong przez wa-
runki poczatkowe znanego nam wszechswiata. Teologia moze interpretowac ten
stan we wlasciwych dla siebie kategoriach jako np. obietnice, ktora byta zwigzana
ze $wiatem od samego poczatku. Nowo$¢ w takim ukladzie wytania si¢ stopniowo
ijest rzeczywista, ale zostaje wpisana w nature $wiata, ktéry odpowiada na Bozy
plan i wezwanie (responsivness of creation) [Morandini 2007, 105-107]. Sakramen-
talnos¢ w perspektywie ewolucyjnej ukazuje moc Boga. Ewolucja, ktéra jest otwar-
ta na nowos¢, moze stanowi¢ znak bogactwa daru Stworcy, ktory to dar mogtby
si¢ ,nie zmie$ci¢” w ramach kosmosu rozumianego statycznie. Kosmos, ktory po-
zostaje dynamiczny, moze sta¢ sie réwniez znakiem-zapowiedzig obietnicy Boga,
ktora nie ogranicza sie tylko do wymiaru antropologicznego. Kosmos nie méwiltby
tylko o Bozym istnieniu, ale takze o obietnicy ostatecznej nowosci, ktora jest zwig-
zana z caloscia dzieta stworzenia [Haught 1993, 157-158]. Ewolucyjna perspektywa
sakramentalno$ci nie wymaga wkraczania w szczegdly zjawiska ewolucjonizmu —
jest 0gdlng refleksja nad samym fenomenem.

7

7. Sakramentalno$¢ $wiata w kontekscie Eucharystii
i odpowiedzialnos¢ eklezjalna

Wszelka sakramentalno$¢ posiada zawsze odniesienie do sakramentéw-rytow,
gdzie spotkanie czlowieka z Bogiem posiada najglebszy wymiar i gdzie zawsze
obecne s3 elementy materialne. Mozna powiedzie¢, iz liturgia wykorzystujac
w obrzedzie wspolnotowym elementy materialne obiektywizuje i uspofecznia in-
dywidualne do$wiadczenie sakramentalne. Posréd siedmiu sakramentdw-znakéw
szczegblne znaczenie, nie tylko ilustracyjne, posiada Eucharystia. Wyrazistos¢ ele-
mentu materialnego, ktéry poprzez przemiane staje si¢ no$nikiem transcenden-
cji jest tam wyjatkowo widoczna. Wymiar materialny komunikuje Zycie i mitos¢.
Chleb i wino stajg si¢ znakami urzeczywistniajacymi obecnos¢ Boga, na poziomie
doswiadczenia zmystowego pozostajac jednak niezmienionymi [Morandini 1999,
134; George 1990, 45-55]. W centrum zainteresowania znajduje si¢ tajemnica
przemiany. W literaturze mozemy znalez¢ interesujace interpretacje przemiany
eucharystycznej w kontekscie rozwazan na temat sakramentalnosci $wiata. Artur
Peacocke wskazuje np. na facznos¢ eucharystyczng, ktéra wiaze celebrujaca wspol-
note z celem Boga. Podczas celebracji, w czasie ktorej najwazniejszym momentem
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transformacyjnym jest przemiana chleba i wina, ma miejsce takze ukierunkowanie
wspolnoty ku celowi wyznaczonemu przez Boga. Zostaje przy tym wykorzystana,
zrealizowana potencjalno$¢, jaka posiadaja chleb i wino nalezace do materii §wiata.
Przemienione chleb i wino budzg jednoczesnie zaangazowanie wspdlnoty a do-
datkowo ukierunkowuja ja eschatologicznie — ku pelnej i ostatecznej realizacji
Bozego planu [Peacocke 2001, 151-152].

Eucharystia jest znakiem przebdstwienia calej rzeczywistosci, co znajduje
swoje szczegolne odniesienie w teologii prawostawnej. Jest rzeczywiscie uczta
nowego stworzenia. Wynikajaca z eucharystycznej celebracji dynamika, ktéra
prowadzi do uswigcania $wiata (takze jako chrzescijanskie zadanie), stanowi
natomiast ruch przeciwny w stosunku do dostrzegania sakramentalnosci $wia-
ta: sakrament poprzez wykorzystanie elementu materialnego uswigca go uswie-
cajac jednoczesnie $wiat. Oczywiscie sakramenty ucza réwniez dostrzegania
sakramentalnosci $wiata.

Interesujaca jest eucharystyczna interpretacja sakramentalnosci $wiata
dokonana przez Rudolfa Bruna. Takze on nawigzuje do znaczenia elementow
materialnych Eucharystii, ktdre staja si¢ no$nikiem transcendencji. Sakramen-
talno$¢ swiata oznacza mozliwo$¢ dostrzezenia w rzeczywistosci materialnej
nowej, dodatkowej funkgji, nieoczywistej od samego poczatku i niebedacej
pierwszym przeznaczeniem wymiaru materialnego - taki jest niewypowie-
dziany punkt wyjscia rozwazan autora. Pojawia si¢ wigc, lub jest rozpozna-
wana, ,nowos$¢” (novelty) w ramach znanej rzeczywistosci. R. Brun nawigzu-
je w swojej refleksji do sposobu, w jaki powstaje nowos¢ w ramach procesu
ewolucyjnego, gdzie ewolucja tworzy nowe jakosci poprzez reintegracje ele-
mentow: np. czastki elementarne tworzg atomy, atomy czasteczki, te z kolei
po zintegrowaniu zycie. Jednocze$nie w dynamicznej przyrodzie wystepuje
samopodobienstwo cho¢ nie linearno$¢ w rozwoju. Powstaja wlasnosci nieist-
niejace wczesniej, przed integracjg. Integracja powoduje, iz elementy osiagaja
pewien poziom rzeczywistosci, ktory byl dla nich niedostepny w pojedynke.
Szczytem tak rozumianego rozwoju ewolucyjnego jest samoswiadomos¢. Takze
Eucharystia, zdaniem Bruna, ukazuje podobienstwo do procesu ewolucyjnego
rozwoju. Konsekracja oznacza twdrcze przeksztalcenie elementow, ich integra-
cje, ktora jednoczesnie wynosi je na wyzszy poziom rzeczywistosci. Powstaje
nowa jako$¢, przy czym istniejace poprzednio elementy nie zostajg zniszczone,
wchloniete [Brun 2002, 179-183.188]. Z pewnoscia omnis comparatio claudicat,
ale propozycja zastuguje na uwage z racji na powszechne w sakramentologii ro-
zumienie przemiany eucharystycznej jako wykraczajacej poza $ciste znaczenie
transsubstancjacji, a bedacej zapowiedzig ostatecznej przemiany calej rzeczy-
wisto$ci materialnej. Eucharystia poprzez aspekt przemiany elementéw mate-
rialnych ukazuje ponadto, iz ,,przemija posta¢ tego swiata” (1 Kor 7,31). Uka-
zuje, jakie jest ostateczne przeznaczenie rzeczy. W tym sensie wskazuje takze
na duchowo$¢ jako na konieczne odwrécenie si¢ od obecnej postaci §wiata; nie
od rzeczy jako takich, lecz od ich obecnego ksztaltu, ktéry jest nieostateczny.
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W ten sposob duchowos¢ eucharystyczna nie bedzie oznaczala odwrdcenia sig
od $wiata, lecz przeciwnie: staje si¢ punktem wyjscia dla teologii autentycznego
zaangazowania, ktore przeksztalca ,,$wiat rzeczy”.

Patrzac na kwestie w szerszej perspektywie — nie tylko eucharystycznej -
teologia sakramentalna ukazuje potencjalnos¢ elementéw $wiata. Jest to sym-
bolicznie ujeta potencjalnos¢ catej materialnej rzeczywisto$ci, uwolnienie za-
wartych w niej mozliwosci [Habgood 2007, 51-52].

Odniesienie do sakramentow-rytow posiada jeszcze jeden aspekt: celebracja
odbywa si¢ w kontekscie oddania chwaty Bogu. W tym sensie sakramenty staja
sie, i coraz bardziej powinny stawac si¢, podzigkowaniem za dzielo stworzenia.
Liturgia chrzescijanska nie alienuje ze §wiata. Co wiecej, jest szansg ukazania
doéwiadczenia natury jako przestrzeni dzialania Ducha Swietego. W tym sen-
sie tradycyjne katolickie wlaczanie w cykl $wiat elementéw ludowych, w prze-
sztosci zwigzanych z wymiarem agrarnym, posiada swoj gleboki sens, ktorego
liturgia nie powinna traci¢ w spoleczenstwie postindustrialnym. Gdy dzisiaj
ponownie pojawia si¢ temat celebracji eucharystycznej jako skierowanej versus
orientem, jest to jedna z kwestii dotyczacych wagi elementéw naturalnych dla
czytelnosci celebracji, szukania zrozumiatych sposobéw oddania jej najglebsze-
go sensu. Liturgia chrzescijaniska posiada charakter historyczny (por. memoria),
ale w swym symbolicznym wyrazie urzeczywistnia si¢ poprzez konkretne ele-
menty materialne o bardzo réznym charakterze.

Biorac pod uwage sakramentalny charakter stworzenia rodzi si¢ takze kwestia
odpowiedzialnosci eklezjalnej w tym kontekscie. Koscidt jest wspolnota bedaca
profetycznym znakiem eschatycznej integracji calego stworzenia. Sakramen-
talnos$¢ Kosciola posiada takze ten szczegdlny wymiar, na ktory teologia dzisiaj
zwraca uwage. Kosciol jest rowniez sakramentem stworzenia oczekujacego swo-
jego wybawienia. Bycie proroczym znakiem eschatologicznej przemiany realizuje
sie m.in. poprzez celebracje sakramentow-rytow, gdzie element materialny sym-
bolicznie oznacza ostateczng przemiane catego stworzenia. W tym kontekscie
np. zaangazowanie ekologiczne Kosciola powinno by¢ wynikiem nie tylko ro-
zumienia wartosci natury jako stworzenia, ale takze ostatecznego przeznaczenia
calej rzeczywistos$ci stworzonej [Morandini 1999, 203-207].

8. Zakonczenie

Teologia, ktéra w szczegdlny sposob zobowigzana jest do wystepowania prze-
ciwko temu, co nazywane jest obecnie czegsto kosmicznym pesymizmem pod-
kreslajacym brak cato$ciowego sensu wszechswiata, uwypukla dzisiaj mocno
sakramentalny charakter $wiata rozumianego jako natura. Dalecy jestesmy dzi-
siaj od antropologicznej koncentracji przy interpretacji stworzenia. Jednoczesnie
temat sakramentalno$ci $wiata ukazuje ewolucje teologicznego terminu sakra-
mentalnosci, ktory od dlugiego juz czasu nie ogranicza si¢ do rytéw Kosciofa.
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Jezeli chodzi o postawione na poczatku pytania dotyczace 1) zasadnosci, 2)

znaczenia oraz 3) zakresu okreélenia sakramentalno$¢ w odniesieniu do $wiata,
trzeba wskazad, iz

1)

2)

3)

sakramentalnos¢ $wiata wpisuje si¢ w szerokie rozumienie sakramentalno-
$ci obecne we wspolczesnej teologii, nie tylko katolickiej. Punktem wyjscia
dla szerokiego ujecia byto uzycie kategorii sakramentalnosci w odniesieniu
do Chrystusa i Ko$ciota oraz dostrzezenie sakramentalnego charakteru ca-
tej ekonomii zbawienia. Bog przemawia do czlowieka poprzez znaki. Nie
sg to znaki arbitralne. Sg one zwigzane z wolg Bozg i w pelnym tego stowa
znaczeniu s3 ,mowieniem” do czlowieka. Kategoria sakramentalnosci jest
wewnetrznie zréznicowana i posiada rézne stopnie ,,intensywnosci”. W ra-
mach tego wewnetrznego zrdznicowania jest miejsce, na drodze analogii,
takze na sakramentalnos¢ odnoszong do pojecia §wiata. Réwniez swiat-na-
tura jest znakiem, ktéry posiada zdolnos¢ komunikowania transcendencji.
Jezeli chodzi o znaczenie okreslenia sakramentalnosci w przypadku $wiata,
trzeba stwierdzi¢, iz §wiat jest znakiem mdéwiacym o Stworcy. Jest to swoista
lucutio mundi, ktéra dotyka szerokiej przestrzeni ludzkiego doswiadczenia.
W swym ostatecznym wymiarze jest za$§ ona mowa Boga do czlowieka, gdyz
sakramentalnos$¢ natury jest wpisana w stworczy plan - $§wiat miat by¢ taki
i cztowiek mial by¢ taki. Sakramentalnos¢ odczytywana przez cztowieka
prowadzi za$ do do$wiadczenia Bozego dziatania. Swiat staje si¢ objawie-
niem dzialania Ducha Stworzyciela, ktory przenika calo$¢ rzeczywistosci.
Tak rozumiany $wiat staje si¢ takze przestrzenia, ktéra posredniczy faske
- te cztowiek moze otrzymac réwniez ,poprzez $wiat”. Sakramentalnos¢
ukazujac Bozy porzadek w wiecie i pozwalajac na komunikacje transcen-
dengji jest jednym z wymiardw, dzieki ktéremu teologia moze nadal mowi¢
o tym, co w tradycyjnej terminologii zostaje przedstawiane jako dobro¢
stworzenia. Sakramentalno$¢ w odniesieniu do rozumienia $wiata jest jed-
nak takze doswiadczeniem indywidualnym, cho¢ podzielanym stosunkowo
powszechnie. Jego istota jest ,,danie si¢ ponies¢ $wiatu”, w glab, ku transcen-
dencji, ku Tajemnicy.

Kwestia zakresu terminu sakramentalno$¢ $wiata wymaga rozréznienia po-
miedzy wiedza o $wiecie a osobistym doswiadczeniem. Wiedza pochodzi
z zakresu nauk szczegélowych; moze ona poméc w rozumieniu §wiata takze
w kontekscie wiary. Dos§wiadczenie bedzie wymykato si¢ empirii. Proste do-
$wiadczenie nieskoniczonosci pod wptywem kontaktu z natura jest najbar-
dziej podstawowym momentem sakramentalnym. Sakramentalno$¢ moze
jednak odwotywac¢ sie do réznych elementéw natury lub danych o niej,
o ktérych moéwia takze nauki przyrodnicze. Ma to miejsce szczeg6lnie wow-
czas, gdy refleksja filozoficzna bedzie potrafita ukierunkowa¢ wnioski nauk
przyrodniczych tak, iz teologia w ramach wtasnych kompetencji bedzie od-
czytywala je np. jako plan lub tajemnice. Moze to pozwoli¢ na ich umiesz-
czenie w ramach kontekstu rozwigzan systematycznych. Nie chodzi przy
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tym tylko o kontyngencje §wiata. Sakramentalnos¢ jednak w tym kontekscie
nie bedzie prowadzi¢ do szczegolowej teologicznej analizy czy tez tylko ro-
zumowe;j refleksji, ale przede wszystkim do doswiadczenia transcendencji.
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Locutio mundi: Meaning and Range
of the Concept of Sacramentality of the World

Summary

The aim of the article is to analyse the legitimacy of the use of the term sacramentality
in the case of the world as well as its meaning and possible range.

Nature that surrounds man has an ambiguous character: on the one side it pro-
vokes fright because of its destructive power, on the other side — and this is probably
a much more common experience - it is an object of admiration which can lead
to the experience of transcendence and subsequently also to faith. In a way the world
speaks to rational man and this quality is described very often in theology as the
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sacramentality of the world. The term requires today more precision, particularly con-
cerning its relation to other commonly accepted sacramental dimensions in modern
theology: sacramentality of Christ, sacramentality of the Church and of course that of
seven sacraments-rites. Its relation to a widely understood sacramentality of the history
of salvation must also be considered.

As aresult of the reflection, usage of the term sacramentality of the world seems
to be totally justified. It fulfils the necessary aspects which refer to the phenomenon of
sacramentality present in modern theology, maintaining its own character: the world is
sacramental a priori. Its sacramentality does not require an act of institution. The world
needs much more its reader who is human being. In all the other three cases (Christ,
the Church and seven sacraments) a previously neutral dimension (human nature or
matter) is transformed into a new quality by God’s decision (although each of the above
mentioned cases is very different from the others).

The meaning of the sacramentality of the world is associated with personal expe-
rience: nature can lead the thought of man very far. It is able to provoke existential
questions but also suggests answers thus becoming a stage of a particular experience
in which the world speaks to man. Such locutio mundi means that the material world
is a medium by which in reality God speaks and the world may become a dimension
of the encounter with the infinity.

The question of the range of the term requires a distinction between the knowledge
of the world which comes from the natural sciences and personal experience. The lat-
ter can also be partially based on scientific knowledge but at the same time it remains
always a subjective phenomenon. The concept of sacramentality of the world embraces
a wide ambit of possibilities which direct human thought towards the transcendence.
Today’s theological reflection indicates also that not only the Universe or the world as
a whole can be witnesses of the transcendence; also some particular internal processes
like evolutionary development may provoke existential reflection.



